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ê Pistes de recherche sur les sens du 
suicide des adolescents inuit 
Rose Dufour* 
I Peut-on traiter le suicide des adolescents inuit de la même façon qu'ailleurs, si l'on considère que dans cette société il se situe en prolongement de quelque chose qui a existé hier? La question soulevée ici est essentiellement celle de l'interprétation des données. Ce texte propose de nouvelles pistes de recherche sur les sens du suicide par une lecture culturelle du phénomène et une prise en compte du contexte socio-politique. Il en ressort une nouvelle vision du suicide comme un fait social total dont l'analyse implique une pluralité de niveaux d'investigation. 
C 'est bien établi, le suicide dans la société inuit ancienne était positivement sanctionné quand l'individu était devenu un far-
deau pour le groupe, particulièrement le sénilicide qui était jugé 
acceptable et approprié. Son «pattern» impliquait que la personne 
était le plus souvent âgée; sa motivation, reliée à la maladie, l'impo-
tence, le deuil, la dépendance au groupe, la famine et la pénurie des 
ressources; sa décision, éclairée de la consultation de membres de la 
famille qui parfois pouvaient être appelés à y collaborer. Dans la 
société contemporaine inuit, les vieux ne se suicident plus, ce sont les 
jeunes qui le font. Leurs motivations sont obscures et semblent sou-
vent reliées à une intolérable souffrance affective, à une rupture 
amoureuse; plus souvent qu'autrement associé à une intoxication à 
l'alcool ou autres substances, et contrairement au «pattern tradition-
nel», le suicide contemporain est négativement sanctionné par la 
société inuit, qui s'estime impuissante à son égard (Kjellstrôm, 1974-
75; May, 1987; Richard, 1992; Kirmayer et al.,1993; Bujold, 1994). 
* L'auteure travaille au Centre de santé publique de Québec. 
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Le suicide des jeunes Inuit n'est pas un phénomène exclusif du 
Québec Arctique mais s'étend à l'ensemble de la région circumpo-
laire. Les taux sont pratiquement les mêmes en Alaska, au Canada et 
au Groenland (Larsen, 1992). 
L'Enquête Santé Québec réalisée au Nunavik (toponyme dési-
gnant la région du Québec arctique habitée par les Inuit) a documenté 
la détresse psychologique de cette population. Ses jeunes de 15 à 24 
ans présentent un taux de détresse trois fois plus élevé que celui des 
45 ans et plus. Ce phénomène augmente en intensité pour les filles 
chez qui la sévérité s'accentue encore selon leur statut marital (deux 
fois plus élevé chez les célibataires), et un lien existe entre la détresse 
psychologique et les abus sexuels (baisers, touchers et relations 
sexuelles non consenties) (les jeunes filles célibataires songent au 
suicide 17 fois plus souvent que leurs sœurs aînées mariées et que 
leurs mères)1. 
Cette enquête a aussi établi que les Inuit pensent deux fois plus 
souvent au suicide que la population québécoise et qu'ils passent au 
parasuicide sept fois plus souvent qu'elle. Finalement cette enquête 
indique que les 15-24 ans (sans distinction de sexe) songent six fois 
plus souvent au suicide que leurs aînés, que les garçons posent quatre 
fois plus de gestes suicidaires que les filles. 
Je n'ai pas procédé à une enquête sur le terrain pour écrire ce 
texte qui tire ses éléments de différentes recherches épidémiologi-
ques, sociologiques, anthropologiques, ethnolinguistiques, économi-
ques, psychologiques, etc., et se situe en continuité avec différentes 
activités récentes de recherche et d'enseignement sur la culture inuit. 
La première activité est une recension des écrits sur le suicide dans la 
société inuit traditionnelle. C'est le sujet de lecture dirigée et de stage 
que j 'ai proposé à un étudiant (Richard, 1992) à la suite d'une 
émission télévisée sur «l'épidémie de suicides» survenue à Povun-
gnituk à l'été 1991. L'émission m'avait grandement surprise par 
l'affirmation que le suicide n'existait pas dans la société inuit tradi-
tionnelle (Benger, 1991). Il s'agissait là en fait d'une erreur de 
traduction. Un peu après, j 'ai participé à une autre revue de la littéra-
ture sur le même sujet, mais chez les peuples autochtones canadiens, 
commandée par la Commission royale d'enquête sur les Peuples 
autochtones (Kirmayer et al., 1993). À la même époque, j 'ai aussi 
collaboré à l'Enquête (épidémiologique) Santé Québec qui portait sur 
les déterminants de la santé (Santé Québec, 1994) en contribuant au 
chapitre consacré à la santé mentale par le questionnement de l'ana-
lyse épidémiologique et par la lecture culturelle des résultats (Boyer 
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et al., 1994). Ce texte-ci s'inscrit d'ailleurs en continuité avec celui 
écrit pour Santé Québec. Finalement, j 'ai aussi dirigé une recherche 
ethnographique sur le vécu des adolescents inuit en vue d'une rédac-
tion d'essai de maîtrise (Bujold, 1994). 
Ce texte traite du suicide mais néglige les statistiques le concer-
nant, mis à part les quelques résultats de l'Enquête Santé Québec. 
C'est une autre vision qui est recherchée, celle du rapport qui existe 
entre le suicide et la culture. Sa question centrale: «Peut-on traiter le 
suicide contemporain des jeunes Inuit comme on le traite ailleurs, si 
l'on considère qu'il prolonge le sénilicide qui a existé dans la société 
d'hier? ». Pour répondre à cette question, j 'ai cherché à comprendre 
la culture inuit en elle-même, en me situant au point de rencontre de 
la culture traditionnelle et de la société contemporaine. Deux ques-
tions nous situent de part en part de ces frontières et balisent la 
réflexion: 1) Quelles qualités endogènes à la culture pré-déterminent 
les comportements actuels de ces jeunes? 2) En quoi les conditions 
relationnelles entre la société dominante et la société inuit agissent-
elles sur la facilité et sur la difficulté qu'a celle-ci à s'adapter et à se 
transformer (Berry, 1985 et 1993)? 
Je commencerai par répondre à la deuxième question en esquis-
sant le type de rapport qui existe entre les sociétés canadienne, 
québécoise et inuit. Ensuite, je procéderai à une analyse et à une 
interprétation, comme de l'intérieur, de ce que je comprends de la 
culture inuit, pour tenter d'élucider ce qui conduit ces adolescents au 
suicide. Le suicide inuit ne peut pas être en rapport seulement avec 
l'étranger, il a nécessairement à voir avec sa propre culture. Je déve-
lopperai certains aspects culturels inuit susceptibles de lui être reliés. 
D'abord le phénomène de l'adolescence dans une perspective inter-
générationnelle, la sémantique des sexes, la consommation d'alcool 
et de drogues, l'amour et, finalement, les sens que peut prendre le 
suicide dans cette culture. Je ne prétends pas faire l'état de la ques-
tion sur le sujet, et je soulèverai plus de questions que je ne pourrai 
en résoudre. Comme son titre l'indique, le but de ce texte est d'obte-
nir une nouvelle vision de ce suicide et d'ouvrir de nouvelles pistes 
de recherche à sa compréhension. 
Une culture évolue en relation avec d'autres cultures 
Lorsqu'on connaît la rapidité et l'ampleur des transformations 
survenues dans les conditions générales d'existence des peuples de 
l'Arctique, on ne s'étonne pas que celles-ci soient l'explication la 
plus communément retenue pour expliquer les problèmes sociaux des 
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autochtones. Cependant, la relation entre l'acculturation et les pro-
blèmes sociaux est beaucoup plus complexe qu'on ne le croit généra-
lement. Le changement social n'est pas seulement porteur de désor-
ganisation et de destruction sociales, il améliore la vie et comporte 
aussi ses grandeurs. On sait à cet égard que les conditions socio et 
économico-politiques faites aux colonisés font une différence de 
résultats. Dans ce sens, Berry, (1981, cité par O'Neil, 1986, 251), a 
montré, concernant la santé mentale, comment les individus expéri-
mentent moins de confusion identitaire et moins de stress acculturatif 
dans les communautés ayant acquis un certain degré d'autodétermi-
nation. Si le changement social est un résultat, il est aussi une stimu-
lation à l'activité humaine (O'Neil, 1986, 269). 
Au Canada, la transformation de la société inuit s'inscrit et 
évolue dans une rhétorique politique de programmes d'intervention 
et de stratégies de développement qui empruntent une psychodynami-
que de parents coupables de la part de l'État, et de victimes de la part 
des autochtones. Paine (1977) a qualifié de «welfare colonialism» 
cette colonisation de l'État canadien de ses peuples autochtones: une 
philosophie fondée sur le désir de faire mieux en évitant de répéter les 
exemples historiques d'exploitation des forces de travail des peuples 
colonisés. Contrairement aux autres pays colonisateurs où les colo-
nies sont localisées à l'extérieur, le Nord canadien est une colonie 
intérieure (Hechter, cité par O'Neil, 1986, 251). Serions-nous tombés 
dans un autre piège s'il est vrai que la colonisation canadienne 
aboutit à une trop grande dépendance? Savard (1992) voit dans 
l'histoire de ce rapport colonial une incapacité à innover par des 
structures politiques originales et adéquates. Existe-t-il des exemples 
réussis de colonisation ? 
Le Québec, pour des raisons reliées à sa propre histoire colo-
niale, éprouve une grande sensibilité aux vocables «culture» et «co-
lonisation» et tend à la sacralisation de la culture et au déni d'une 
colonisation en cours. «En méconnaissant la culture comme en la 
sacralisant, on s'empêche d'en profiter au maximum, de la dévelop-
per et d'en corriger les déformations et les limites» (Doutreloux, 
1992). C'est à l'importance de reconnaître et d'identifier comment la 
culture affecte la santé, la maladie et les relations thérapeutiques 
qu'invitent les résultats de l'enquête Santé Québec, parce que la 
connaissance des déterminants et l'élaboration d'éventuelles solu-
tions sont intimement liées à la compréhension de la culture. 
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Être jeune dans le «village planétaire» 
Pour comprendre le phénomène social de l'adolescence, Mead 
(1971) a proposé d'examiner le fossé et les rapports entre généra-
tions, de distinguer les cultures selon l'importance relative donnée 
aux rôles tenus par les grands-parents et les autres membres de la 
famille, et de vérifier la continuité ou la discontinuité de la transmis-
sion culturelle. Les comportements selon les âges de la vie sont 
affaire d'apprentissage culturel et de contexte social. L'adolescence 
elle-même, une construction sociale des sociétés avec classes d'âge, 
n'est pas universelle. Les recherches sur la variabilité de l'adoles-
cence de la célèbre anthropologue américaine (Mead, 1928, 1930, 
1948; 1955) ont démontré comment la crise de l'adolescence n'est ni 
naturelle (comprendre seulement biologique), ni inévitable. La diffé-
rence tient aux facteurs culturels qui stimulent ou non ces réactions 
biologiques. Même si les travaux de Mead ont fait l'objet de contro-
verse (Freeman, cité par Holmes, 1987, et Côté, 1992), ils n'en 
continuent pas moins de soutenir l'épreuve du temps. 
Ainsi, selon la configuration des rapports et les rôles joués dans 
la transmission culturelle par les grands-parents, les parents et les 
enfants, Mead (1971) distingue trois types de culture, que nous re-
tiendrons pour leur utilité ici. La culture postfigurative met trois 
générations actives en interrelations: les aînés y dispensent et impo-
sent l'enseignement fondamental avec tant d'assurance et si peu 
d'esprit critique que l'enfant ne peut remettre en doute le sens de son 
identité et de sa destinée (Mead, 28). Le passé prévaut sur le présent. 
Peut-être pouvons-nous penser à nos ancêtres. Dans le deuxième 
type, celui de la culture cofigurative, la présent prévaut sur le passé, 
les grands-parents sont absents et n'assurent plus la transmission 
culturelle. Les parents comme les enfants, dans cette configuration, 
apprennent de leurs pairs (Mead, 71). Pensons aux immigrants dont 
l'expérience est radicalement différente de celle de leurs parents et 
dont les jeunes, ne pouvant trouver chez leurs ascendants des modè-
les vivants adaptés à leur âge, doivent développer de nouveaux styles 
fondés sur leur propre expérience. Dans ce modèle, c'est le compor-
tement des contemporains qui prévaut et l'apprentissage se fait par 
les pairs. Cette culture est rarement l'unique mode de transmission, 
elle est généralement transitoire et associée au postfiguratif ou au 
pré figuratif. Dans la culture préfigurative, celle de l'ère que nous 
traversons, tous les humains sont également des immigrants dans un 
village planétaire, car non seulement les parents ne sont plus des 
guides, mais il n'y a plus de guides puisque les enfants vivent une 
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culture jamais connue des parents, et que les parents n'ont plus le 
pouvoir du jugement, ni du contrôle. 
Dans cette perspective, la détresse des jeunes Inuit se rapproche 
de celle d'une large proportion de la jeunesse mondiale (où on ob-
serve des taux de suicide très élevés). Le fossé des générations est 
universel et c'est la première preuve que la situation actuelle est sans 
homologie avec le passé (Mead, 110). Au milieu des années 90, la 
moitié de la population planétaire aura moins de 20 ans (Baker, 
1989). Le Nunavik participe, avec les pays en voie de développement 
technologique, à cette jeunesse planétaire: 53,2 % de sa population a 
moins de 20 ans et son âge médian est de 17 ans (Riopel, 1993). À 
l'ère de l'électronique, de la mondialisation des communications et 
du «village planétaire», les jeunes Inuit appartiennent à la culture 
internationale des jeunes dont ils empruntent les stéréotypes les plus 
évidents (Bujold, 1994), montrant ainsi leur appartenance à la culture 
préfigurative. L'adolescence, dans son sens de nouvelle classe d'âge 
ayant sa propre culture, est un phénomène nouveau que le Nunavik 
connaît pour la première fois, un phénomène de transition sociale. 
Cette jeunesse est la première génération issue d'un cycle scolaire 
complet. Ces enfants appartiennent à des parents nés pendant la 
décennie 60, moment fort de la sédentarisation. Les parents de ces 
adolescents sont aussi les premiers parents sédentarisés, les premiers 
Inuit à expérimenter le passage d'une économie d'autosubsistance au 
capitalisme marchand, la première génération à expérimenter le pou-
voir, le prestige et l'autorité que confèrent l'argent et la reconnais-
sance du colonisateur. 
Pour la première fois aussi dans l'histoire de la civilisation 
inuit, quatre générations cohabitent. Les jeunes ne comprennent pas 
la langue des aînés, au sens littéral et figuratif, et dans certains cas 
même ne l'entendent même pas, plusieurs étant sourds des suites 
d'otites moyennes chroniques (infections des oreilles). Notons 
qu'environ 378 personnes sont porteuses d'appareils auditifs au Nu-
navik (Clément, 1993). Si la société ancienne, selon les travaux de 
Briggs (1970; 1974; 1978; 1983), satisfaisait les besoins de ses 
jeunes, en même temps qu'elle développait chez eux, en les recon-
naissant et en les intégrant, un sens solide d'appartenance et d'inter-
dépendance, c'est un tout autre discours que tiennent les jeunes de la 
société contemporaine, «qui se sentent inutiles et gênants, les boucs 
émissaires de leurs communautés. Ils n'ont pas de modèle à qui 
s'identifier et subissent la double pression de leurs attentes person-
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nelles et du groupe parce qu'étant plus scolarisés ils auraient dû 
mieux réussir dans cette nouvelle société» (Bujold, 1994). 
«Ils se voient comme des échecs. Ils ne sont plus à l'école mais ne 
maîtrisent pour autant ni l'inuttitut, ni l'anglais, ni le français. [...] Ils 
n'ont pas les habiletés requises pour les emplois disponibles, ils se 
sentent coupables de ne pas se suffire et de ne pas avoir répondu aux 
attentes de leurs parents. [...] Personne ne leur a dit qu'il est normal 
pour une culture en transition de laisser des victimes. Ils savent qu'ils 
sont des victimes mais ils ne savent pas de quoi» (Palisser, non daté, 
5). 
Les situations de transition sont toujours porteuses de déséqui-
libre et de désordre. Dans ce chaos, des éléments de tradition, en 
même temps que des éléments de changement, sont en relations 
symétrique et asymétrique. Lynge (1985) résume la valeur structu-
rante de la personnalité inuit de la société traditionnelle en associant, 
d'une part, l'autonomie personnelle et la non-ingérence, et d'autre 
part, l'attachement profond et l'engagement vis-à-vis des autres. Si 
Lynge a raison, il faut alors questionner la construction moderne de 
la personnalité. Une même métaphore formulée par deux étudiants 
inuit, l'un du Groenland (Lynge, 1985) et l'autre du Nunavik (Bujold, 
1994), à une décennie d'intervalle, exprime l'identité incertaine et 
ambiguë et la solitude du jeune Inuk du fait de ne pouvoir compter sur 
personne pour le guider et le supporter dans une société en crise de 
ses valeurs : 
«Je suis divisé en deux parties, une partie de moi est «blanche» et 
l'autre est autochtone. La partie qui est «blanche» n'a pas de parent, 
et celle qui est autochtone n'a pas d'adulte.» 
Le fossé est large entre les aînés, qui s'adressent aux jeunes par 
les médias, et la jeunesse, qui réclame d'être entendue. Le pont entre 
les deux reste à construire, et les adultes doivent accepter de le 
construire avec les jeunes en mettant de côté leurs solutions pour en 
découvrir des inédites. L'enfant de la culture préfigurative a plus 
grandement besoin encore de l'attention, de l'imagination et du dé-
vouement des adultes (Mead, 1971, 137). 
Sexe et détresse 
Il n'y a d'humains que sociaux et la question de la santé mentale 
ramène inévitablement la question des liens interpersonnels, des con-
duites intergénérationnelles et du rapport entre les sexes. Sur ce plan, 
l'enquête Santé Québec a révélé qu'un lien existe entre la détresse 
psychologique et l'abus sexuel. Il faut se demander pourquoi juste-
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ment elle prend cette forme plutôt qu'une autre. Question délicate, il 
faut le dire, mais fondamentale aussi parce que sa réponse conduit à 
la compréhension, puis au changement. 
Sur cette question une autre étude, comparant des mauvais 
traitements envers les enfants dans des familles francophones de 
souche québécoise et des familles d'origine haïtienne, a montré l'im-
portance de la culture puisqu'alors que chez les Québécois cette 
violence prend une forme sexuelle, elle s'exprime par des sévices 
corporels et la privation de besoins fondamentaux chez les Haïtiens, 
rarement par l'abus sexuel (Tourigny et Bouchard, 1990). Pour abor-
der ces dimensions culturelles de la culture inuit, je propose une 
brève incursion dans la sémantique des sexes (le langage sexuel) et la 
régulation sexuelle (contrôle) par le biais de l'ethnolinguistique, qui 
montre bien la complexité des rapports humains et l'importance de la 
culture. 
«La sexualité est un phénomène variable selon les cultures et la 
culture varie selon la sexualité. Il n'existe aucune société humaine où 
la sexualité ne soit pas contrôlée puisqu'elle constitue la clé de la 
reproduction et des relations interpersonnelles. Elle est centrale à 
toutes les cultures» (Doutreloux, 1992). Qui dit différence ne dit pas 
inégalité. Les rôles et les fonctions sociales des personnes s'organi-
sent différemment selon le genre alors que les rapports entre les 
genres, eux, s'organisent autour de la sémantique des sexes (la signi-
fication que la culture accorde aux sexes). Pour Dorais (1986), que 
cette question de sémantique a intéressé, la représentation inuit des 
rapports entre les sexes est androcentrique et la femme constitue le 
moteur du système car elle en provoque l'activité. En effet, la langue 
inuit assimile dans une même métaphore chasse et coït, harponnage 
et pénétration (Saladin d'Anglure, 1978; Dorais, 1986; Therrien, 
1987) et ce faisant, définit les rapports entre les sexes. Comme l'écrit 
Therrien (1987, 62): «la puissance sexuelle est proportionnelle au 
nombre de gibiers capturés». 
La littérature classique sur les Inuit a fait plus que l'éloge de 
l'homme, plus qu'exalter sa bravoure, sa compétence, son endurance, 
sa force, son habileté: elle en fait un héros. L'homme est le prototype 
(Dorais, 1986), les garçons sont les préférés des mères, ce qui a 
suggéré à Briggs (1974) un titre de texte: «Eskimo women are 
makers of men». Pour résumer trop sommairement, la survie dans 
l'Arctique dépend des rapports que le chasseur entretient avec le 
gibier et la vie dépend des rapports qu'il entretient avec les femmes. 
«Il doit être adroit au lit comme à la chasse», écrit Métayer (1972). 
Pistes de recherche sur les sens du suicide... 153 
La première évidence offerte par la société moderne est que les 
hommes sont ceux qui ont le plus perdu et le plus à perdre dans la 
définition des nouveaux rapports entre les sexes. Dans une société où 
le statut des hommes se définit de moins en moins par la chasse (ce 
qui ne signifie pas que les hommes l'aient complètement abandon-
née), on peut avancer qu'ils recourent à ce qui métaphoriquement lui 
est assimilable : pénétrer une femme pour maintenir leur statut dans 
la société moderne. La sexualité sert d'expression du statut des hom-
mes sur les femmes. La violence sexuelle est la façon pour les 
hommes de contrôler la modernité dans une société où traditionnelle-
ment la violence et l'expression des sentiments sont fortement répri-
mées (Briggs, 1970; 1978) et où la consommation d'alcool (ou de 
drogues) légitime les personnes de la non-responsabilité de leurs 
actes. La violence sexuelle ne peut exister en dehors de la violence 
générale. Provenant d'une culture de chasseurs, les caractéristiques 
psychiques inuit sont dominées par une relation ambivalente aux 
agressions, qui sont nécessaires pour chasser mais représentent aussi 
une menace pour les humains (Thorsland, 1990; Saladin d'Anglure, 
1977; 1978). 
La détresse peut conduire à l'égarement sexuel, l'activité 
sexuelle comblant momentanément le vide intérieur, comme l'activi-
té sexuelle hors des conditions sociales prescrites conduit à la dé-
tresse. Dans le contexte qui nous intéresse ici, la symbolique harpon-
ner-pénétrer renvoie au viol, si les conditions échappent au contrôle 
et à la volonté du partenaire. Il y a exigence de distinction entre le 
viol, l'abus sexuel et l'inceste. Alors que l'inceste implique un rap-
port d'aîné à cadet qui diffère des jeux sexuels, l'abus sexuel se 
définit par rapport aux interdits et aux frontières, lesquels sont cultu-
rellement définis: où est situé l'interdit? Quels sont les rapports des 
parents aux enfants, des adultes aux enfants, des frères aux sœurs, 
des pères aux filles, des mères au fils? Quels sont les rapports entre 
beau-frère et belle-sœur? Comment l'enfant est-il relié au parent? 
Quel est le lien le plus significatif, le plus fort dans le groupe: 
biologique, éponymique, symbolique, ou un autre lien? Comme le 
passage de la bande à la communauté villageoise est récent, c'est 
dans les règles de la bande qu'il faut chercher pour trouver la com-
préhension des rapports entre les sexes et entre les générations. 
Le village inuit contemporain est plus qu'une famille ou un 
camp. Cette population, qui n'avait jamais développé de structures 
politiques collectives dépassant les cadres de la bande familiale, est 
maintenant confrontée aux difficultés relatives à la formation d'une 
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collectivité et d'un esprit communautaire villageois et régional. On 
croit à tort que les populations des villages inuit sont homogènes et 
entretiennent des relations harmonieuses. En réalité, comme le recon-
naissent leurs maires, elles sont divisées par des querelles de «clans» 
(Bujold, 1994). Précisons ici que lorsque les maires utilisent le terme 
«clan», ils réfèrent à son sens populaire de «groupe fermé». En fait, 
les Inuit n'ont jamais constitué de clans. Trois caractères définissent 
classiquement le clan : la descendance unilinéaire (lignée paternelle 
ou maternelle) d'un ancêtre commun mythique ou historique, l'exo-
gamie (obligation de se marier en dehors de son clan) et le totémisme 
(Akoun, 1972, 101). C'est la bande semi-nomade qui était le mode de 
regroupement traditionnel des Inuit. Elle était constituée d'un petit 
groupe de familles qui passait une partie de l'année ensemble, se 
scindait pour se regrouper plus tard, selon les besoins et les rythmes 
saisonniers. Ces bandes n'existent plus depuis la sédentarisation au 
milieu des années 60. On peut penser que les querelles villageoises 
actuelles sont des querelles entre groupes familiaux correspondant 
plus ou moins aux anciennes bandes et aux anciens camps. 
Cette nouvelle organisation socio-politique exige la mise en 
place de nouveaux systèmes d'autorité et de contrôle social qui ont 
pour conséquences : a) la perte de statut pour certains, b) la transfor-
mation des rapports entre les bandes maintenant regroupées, c) la 
métamorphose des institutions traditionnelles des réseaux de support, 
des valeurs, des règles, des rôles sociaux, des caractéristiques du tissu 
social, des liens interpersonnels entre les sexes comme entre les 
groupes d'âge, des identités individuelles et collectives, pour ne 
nommer que celles-là. 
Le passage de la bande familiale semi-nomade au village séden-
taire a impliqué le grossissement du groupe, qui ne dépassait jamais 
quelques dizaines de personnes, jusqu'aux villages actuels dont la 
taille varie de 128 à 1056 personnes (Riopel, 1993), ainsi que la 
transformation des modes de résidence, les deux agissant sur les 
activités et les pratiques sexuelles des membres. Les habitudes 
sexuelles de la bande familiale d'hier se prolongent dans le village 
d'aujourd'hui. À l'époque des bandes, la règle désignait une fille à un 
homme, ce qui en interdisait l'accès aux autres hommes, et avait pour 
conséquence que la fille non désignée appartenait au groupe. Qu'en 
est-il de la jeune fille d'aujourd'hui, là où la virginité n'a pas de 
valeur et ne joue pas comme facteur de protection ? Quelle est la règle 
de circulation des femmes et des hommes? Sur un même plan, la 
règle culturelle du silence et de la non-ingérence contribuait à définir 
les frontières entre les personnes pour procurer une intimité dans un 
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contexte de très grande proximité, pour contrarier l'éventuelle pro-
miscuité. 
Aujourd'hui, les villages sont gros, les maisons coupent du 
regard des autres. Ces nouvelles conditions jointes au secret et à la 
règle de non-ingérence font peut-être en sorte que les autres ne 
peuvent pas intervenir même lorsqu'il y a excès de violence physi-
que, violence sexuelle et que la vie de la personne est en danger. Alors 
qu'anciennement c'était l'attitude (de silence et de non-ingérence) 
qui permettait l'isolement, la résidence moderne y ajoute la frontière 
des portes et des cloisons. C'est loin d'être sans importance dans la 
transformation des comportements, qu'ils soient sexuels ou autres. 
Finalement, parce que très peu d'attention a été accordée à ce 
phénomène, il faut mentionner la possibilité que l'homosexualité de 
plusieurs individus puisse aussi être en lien avec certaines formes de 
suicide. Aux États-Unis, une étude a indiqué que les tentatives de 
suicide des adolescents homosexuels sont plus létales que celles des 
adolescents hétérosexuels (C way ana, 1991). Comme la société chi-
noise (Moser, 1993), la société inuit ne dispose pas de modèle social 
d'homosexualité. L'individu est engagé dans une relation hétéro-
sexuelle, ou il est marié, ou célibataire mais en attente, et aucun autre 
modèle n'existe. Le modèle de la virilité inuit ne comporte pas de 
modèle homosexuel. Le modèle social est centré sur la reproduction 
et la famille, et les rôles sexuels sont clairement définis et nettement 
découpés, ce qui n'empêche pas les pratiques homosexuelles, qui 
sont autre chose. L'homosexualité peut agir comme un mécanisme 
qui ajouterait à la détresse déjà existante pour accroître l'isolement, 
la faible estime de soi, les abus physiques et verbaux, et conduire au 
suicide. 
Ajoutons à ces conditions, la consommation d'alcool et de dro-
gues dans un style qui consiste à ingérer rapidement une grande 
quantité dans le but clair de s'enivrer et de s'intoxiquer. L'ampleur du 
phénomène de consommation d'alcool et l'étalement de la consom-
mation de drogues dans plusieurs groupes d'âge font transparaître la 
possibilité d'une certaine caution sociale. Levy et Kunitz (1974, cité 
par Mandelbaum, 1965) maintiennent que plutôt qu'être le reflet de 
la désorganisation sociale, le comportement du buveur reflète l'orga-
nisation sociale et les valeurs culturelles d'un peuple. 
«Quand un homme lève un verre, ce n'est pas seulement la sorte de 
boisson qu'il contient ou la quantité qu'il prendra ou les circonstances 
entourant sa consommation qui sont spécifiées à l'avance pour lui, 
mais également si les contenus du verre l'égaieront ou l'abrutiront, 
induiront affection ou agression, culpabilité ou plaisir inaltéré. Ces 
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définitions culturelles, comme plusieurs autres, sont attachées à la 
boisson bien avant qu'elle n'ait même touché les lèvres du buveur». 
(Mandelbaum, 1965, traduction libre) 
Qu'est-ce qui détermine le comportement du buveur inuit? 
J'avance, à titre exploratoire, que ce comportement relatif aux con-
sommations d'alcool et de drogues s'inspire au moins de deux sour-
ces. La première fait partie de l'imaginaire et de la représentation que 
les Inuit se font de la société occidentale, qu'ils observent chez leurs 
visiteurs, à la télévision, au cinéma et lors de leurs voyages. Cette 
image de la modernité, où ils constatent la consommation d'alcool et 
de drogues, peut-être sans être en mesure de nuancer le fait que tout 
le monde ne consomme pas et que la consommation contrôlée est la 
règle, agit comme un modèle de comportement moderne. 
La seconde pourrait se relier à la culture ancienne de deux 
façons différentes; d'abord par la propension à ingérer à l'excès ce 
qui est disponible, comme cela se faisait avec la nourriture; ensuite, 
par le côté extatique qui s'exprimait à travers les rituels chamaniques 
et dans lesquels la transe (sans consommation de drogue) constituait 
un moment fort. Cette transe (dont on ne se souvient pas et dont en 
conséquence on ne peut assumer la responsabilité) était culturelle-
ment sanctionnée et avait pour effet de renforcer les liens, de permet-
tre l'expression d'angoisse et de résoudre les conflits. Dans cette 
perspective, Foulks (1985, 322) a documenté, en Alaska en 1979, la 
transformation d'un comportement dissociatif ancien (hystérie arcti-
que) induite cette fois par la consommation d'alcool. 
«Qui refuse l'amour se suicide» 
L'une des circonstances les plus fréquemment associées au sui-
cide des jeunes inuit est celle de la rupture amoureuse, (Kirmayer et 
al., 1993; Bujold, 1994) que l'on doit se garder de banaliser ou 
d'assimiler trop rapidement à la déception amoureuse occidentale. 
Cette circonstance ouvre une autre piste culturelle inexplorée et 
potentiellement comprehensive du suicide. 
Métayer (1972) propose, à partir d'une analyse du mythe de «La 
fille au Tambourin magique», une interprétation du concept d'amour 
dans la culture inuit. Il arrive à la conclusion que : 
«pour les Inuit, lorsqu'on n'est pas aimé on n'est pas humain, on ne 
vit pas. Ce qui veut dire que, pour les Inuit, l'existence même d'un être 
dépend des autres. On vit dans la mesure même où l'on est aimé. Ce 
sont ceux avec qui il vit qui, en l'aimant, feront sortir un être du néant 
et de sa solitude. [...] L'amour est vu comme quelque chose de gratuit, 
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que Ton peut refuser à qui Ton veut, et comme un risque que l'on peut 
prendre: car, en retour, que recevra-t-on?». (Métayer 1972, 105) 
«Ne pas être aimé», dit l'auteur (Métayer, 1972, 109), «équi-
vaut à être mort». La suicide est une solution déjà toute pavée à la 
perte amoureuse et à la perte de la reconnaissance des autres. Ces 
récits nous ramènent aux éléments constitutifs de la vie sociale mais 
constructifs aussi de l'imaginaire, de la production symbolique et du 
sens qui, dans la bande, sont intimement liés et qui reposent sur 
l'interdépendance étroite de tous les membres du groupe. Dans ce 
style d'organisation sociale, la vie dépend de ses relations avec les 
autres. Ce sont les «exigences du groupe qui gouvernent les activités 
individuelles. [...] Dans ce type de rapports, l'individu est soumis au 
groupe ou il meurt» (Duhaime, 1989, 103). 
Parce que l'amour est vital à toute existence humaine, le type 
d'élevage des enfants est central à la compréhension du suicide. Sans 
pouvoir élaborer ici, il faut indiquer, pour d'éventuelles recherches, 
que Hippler (1969) s'est intéressé à la correspondance pouvant exis-
ter entre le suicide et le type d'élevage des enfants dans plusieurs 
sociétés, incluant les Inuit. Il propose l'existence d'un lien structural 
entre l'attachement fusionnel avec la mère dont l'enfant inuit fait 
l'objet, le grand interdit d'expression de l'agressivité et la propension 
au suicide comme solution ultime du rejet amoureux. 
Conclusion 
Polysémie du suicide et place de la culture 
La littérature, et peut-être en est-il ainsi de l'intervention, bana-
lise le suicide en réduisant la culture en un simple facteur de risque 
ou en ne comprenant la culture que comme processus d'acculturation. 
«Peut-on traiter le suicide contemporain des jeunes Inuit comme on 
le traite ailleurs, si l'on considère qu'il prolonge le sénilicide qui a 
existé hier? ». Ma réponse est non, parce que leurs suicides font 
l'emprunt de sens au sénilicide qui soulageait la communauté du 
fardeau de la dépendance des vieux et des impotents. Parce qu'ils se 
disent rejetés et condamnés par leur communauté, les adolescents 
inuit ne réclament-t-ils pas par leur suicide la reconnaissance de leur 
identité inuit et l'appartenance à leur culture millénaire qui a dignifié 
le suicide en en faisant un idéal? Les seuls à pouvoir accorder cette 
reconnaissance aux jeunes sont ceux-là mêmes qui les rejettent. 
Alors que le prototype de la mort pour les femmes inuit est 
probablement la famine, celui des hommes serait à la frontière entre 
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la vie et la mort, à l'image de la vie du chasseur. En remplaçant les 
rituels du passage de l'enfance à la vie adulte, qui ne leur sont plus 
accordés, par le suicide (manqué ou réussi), les jeunes (hommes) 
Inuit deviennent des sortes de héros pour leurs pairs, franchissent 
l'écart de l'enfance pour devenir un Inuk, un vrai homme, et donnent 
un sens à une vie qui n'en a pas, qui n'en a plus. Dans cette interpré-
tation, se suicider c'est poser le geste personnel qui distingue l'adulte 
de l'enfant. Le suicide conférerait, dans ce contexte, du sens à une vie 
sans horizon défini par le groupe. 
Le suicide des jeunes filles, lui, montre autre et demande d'être 
documentée différemment. L'Enquête Santé Québec indique qu'elles 
vivent le plus haut taux de détresse psychologique, lequel est associé 
à des activités sexuelles non consenties. On impute souvent au choix 
d'armes létales le fait que les hommes se suicident plus souvent que 
les femmes. Sans doute le choix de l'arme est-il crucial, mais il n'est 
pas tout. Les garçons, qui sont les préférés (ce qui comporte des 
privilèges), dont le statut de mâle exclut des tâches domestiques et 
qui sont oisifs sans les activités de chasse, de pêche ou un travail, sont 
déresponsabilisés, disqualifiés. Les filles, au contraire ne sont pas 
oisives. Elles font l'apprentissage des tâches domestiques et de ma-
ternage et les assument depuis leur plus jeune âge, elles enfantent tôt 
et doivent aussi relever le défi de la modernité. C'est une chose de se 
suicider lorsqu'on est seul; c'en est toute une autre lorsqu'on est 
parent. Sans qu'elles ne le sachent, c'est peut-être leur fardeau social 
qui sauve les jeunes filles du suicide. 
Margaret Mead ( 1971, 7) a proposé que 1 ' identité était le problè-
me le plus important de la jeunesse des années 50, celle-ci devant se 
trouver une place parmi des formes contradictoires de modèles of-
ferts simultanément, et que Y adhésion était celui de la jeunesse de la 
décennie 70: quel style de vie choisir et auquel adhérer parmi toutes 
les formes concurrentes disponibles? Il faut identifier quel est le 
problème majeur de notre jeunesse. Je propose que le sens, qui 
exprime à la fois signification et direction, soit retenu comme le 
problème le plus difficile à résoudre pour les jeunes participants de la 
culture préfigurative, qui réclame que chacun donne lui-même le sens 
à sa vie et à ses conduites. Les Inuit partagent maintenant ce monde 
et peuvent lui apporter leur contribution d'une manière inédite. Pour 
participer à sa propre émancipation et à sa propre transformation, la 
société inuit doit s'engager dans une nouvelle perception d'elle-
même, se réconcilier à la fois avec son passé et son avenir, faire une 
place à ses jeunes, leur faire savoir ce qui est attendu d'eux mais en 
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leur donnant les moyens et la reconnaissance pour y parvenir en 
maintenant des liens solides d'attachement. Le nouveau contexte 
pour les hommes comporte une transformation de l'identité mascu-
line et des rôles masculins, et il n'est pas certain que la demande de 
cette transformation leur ait été formulée et adressée. 
Note 
1. Une analyse préliminaire de régression logistique évaluant les contri-
butions respectives du sexe, de 1'âge et du statut matrimonial des 
répondant(e)s de l'enquête Santé Québec Inuit — 1992 indiquent que 
les jeunes (Ratio de cotes [RC]=1,8 ; p<0,03) femmes (RC= 1,8 ; p<.0,02) 
célibataires (RC= 1,8; p<0,03) rapportent le plus fréquemment de la 
détresse psychologique sévère. R. Boyer, communication personnelle. 
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ABSTRACT 
Approaches to researching the meaning of suicide among 
teenage Inuit 
Is it possible to approach the suicide of teenage Inuit in the same 
way as in other communities, especially when taking into account the 
fact that suicide in Inuit is part of their traditions? The issue raised by 
the author essentially concerns the interpretation of data. This article 
offers new approaches to researching the meaning of suicide through 
a cultural viewpoint of the phenomenon and by taking into conside-
ration the socio-political context. The author presents a new vision of 
suicide as an all-encompassing social fact that opens the door to more 
relevant interventions. 
